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INTRODUCCIÓN
La santidad cristiana en su esencia es intemporal e idéntica, aun-
que se traduce en diferentes y múltiples experiencias individuales que
buscan la identificación con Cristo. Este deseo espiritual es consecuen-
cia de la santificación inicial recibida en el sacramento del bautismo,
por el que cada cristiano es llamado hijo de Dios, y pasa a formar parte
de un pueblo santo unido por una misma fe y por el sacrificio redentor
de Jesucristo. Por lo tanto, el ideal de santidad se entiende como una
imitación activa y existencial de Cristo, según la enseñanza expuesta en
la epístola a los hebreos. Y desde el punto de vista teológico, su esencia
radica en la perfección de la caridad, entendida como esa disposición
de la voluntad humana que, a pesar de su debilidad, desea actuar según
el querer de Dios1. En definitiva, la santidad es la prueba evidente y
perdurable de una existencia humana vivida cara a Dios y que preten-
de ser reflejo de Cristo entre los hombres.
Sin embargo, la continuidad histórica del ideal de santidad se ve
afectada por una necesaria operación selectiva, expresión de una men-
talidad y de una espiritualidad que busca un modelo al que imitar y un
intercesor eficaz al que rezar. Por otra parte, debe tenerse en cuenta que
el reconocimiento oficial de un santo viene determinado por sus pode-
res extraordinarios, manifestados tanto en vida como tras su muerte.
Así pues, este proyecto de vida encontrará a lo largo de la historia del
cristianismo diferentes modos de expresión, que van desde el mártir de
los primeros siglos, al cristiano de cualquier profesión o estado civil de
los últimos años del siglo XX.
El santo viene a ser la respuesta a las necesidades espirituales de
unos hombres que viven en un tiempo y espacio determinado, aunque
1. H. DELEHAYE, Sanctus. Essai sur le culte des saints dans l’Antiquité, «Subsidia hagiogra-
phica» 17 (Bruxelles 1933) 245.
LA SANTIDAD EN EL MUNDO MEDIEVAL:
UN CONCEPTO UNÍVOCO Y UNA
DIVERSIDAD DE MODELOS
ÁNGELES GARCÍA DE LA BORBOLLA
su acción también se proyecta hacia el ámbito de las necesidades mate-
riales procuradas a través de los milagros. De este modo puede decirse
que la sociedad «fabrica» los santos de los cuales tiene necesidad: del
mártir al anacoreta, del obispo fundador al rey penitente y piadoso, del
misionero al contemplativo, pero todos ellos presentan el paradigma
común de ser los intercesores de los hombres ante Dios. Se trata de in-
dividuos que desempeñan un papel importante, ya que por su condi-
ción de hombres participan de la naturaleza humana, pero al mismo
tiempo están investidos de un cariz sobrenatural que los convierte en
depositarios y testimonios de la omnipotencia divina. Estos hombres y
mujeres, modelos de virtud, eran para el hombre medieval una de las
vías de comunicación más usuales entre el mundo terrenal y el celes-
tial.
I. EL SANTO Y EL CONCEPTO DE SANTIDAD CRISTIANA
El santo, el fiel servidor de Dios públicamente reconocido, disfruta
de veneración y honra en función de su santidad. Se trata de un indivi-
duo que puede ser definido como el cristiano perfecto, el héroe en el
orden moral y religioso, el amigo de Dios, el justo o el hombre de
Dios. Estos términos, todos ellos sinónimos, vienen a expresar aquella
existencia humana que busca agradar a Dios siguiendo la invitación di-
recta que Cristo hace en su Evangelio (Mt 19, 21)2.
Mientras en la antigüedad pagana el adjetivo sanctus se aplicaba
tanto a las personas como a las cosas que habían tenido alguna relación
con la autoridad estatal o con el culto, aunque sin ningún tipo de con-
notación ética o moral; en el lenguaje bíblico este término designará
no sólo a las cosas que pertenecen a Dios, sino también a las personas
unidas a Él y por tanto dignas de ese honor. Para los hebreos, la santi-
dad, atributo del Dios verdadero, se transmite al hombre mediante
una elección divina, adquiriendo entonces una dimensión más espiri-
tual, consecuencia de la rectitud moral del individuo y de su obedien-
cia a los preceptos divinos. Pero sin duda es el misterio de la redención
de Cristo lo que provoca un cambio sustancial en este concepto tal y
como se recoge en las cartas paulinas. La muerte de Cristo santifica al
hombre y todo cristiano participará de esa santificación por el bautis-
mo. Con este sacramento el hombre nace a una vida nueva y queda re-
vestido del Espíritu Santo. Sin embargo, esta gracia de santificación
implica un modo de vida, una conducta según el espíritu que hace del
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hombre testimonio de Cristo. Por lo tanto, la santidad cristiana es obra
de Dios, que otorga su gracia, y del hombre, que corresponde a esa lla-
mada a vivir en unión con Dios3.
De este modo, es durante los primeros siglos del cristianismo cuan-
do el vocablo sanctus adquiere el significado de aquello a lo que se debe
veneración y respeto, de manera que muchos cargos eclesiásticos e in-
cluso el mismo emperador cristiano llegaron a recibir ese título. No
obstante, el término «santo» aún no hacía referencia a una condición
individual, sino que más bien su aplicación era colectiva, entendiéndo-
se por ella a los santos que conforman la Iglesia. Y así, como santos ha-
bían sido los israelitas, el pueblo elegido por Dios y santificado en vir-
tud de su alianza con Yahwéh, ahora son los miembros del Cuerpo
místico los que heredan esta consideración. La santidad deja de estar
unida a una raza y todos los hombres que por el bautismo han recibido
la dignidad de ser hijos de Dios, son llamados santos.
Este concepto, sinónimo de beatus desde el inicio de la Edad Me-
dia, adquiere una profunda significación religiosa a partir de la figura
de los mártires. Estos hombres, por el derramamiento de su sangre en
testimonio de la fe que profesaban, se convertían en los inmediatos y
más directos imitadores de Cristo y de su sacrificio redentor; por ello,
sus sepulturas eran denominadas sanctorum locus y sus huesos eran «más
preciosos que el oro»4. Por el contrario, en nuestros días el significado
del término se ha precisado y ampliado considerablemente, siendo santa
aquella persona cuyas virtudes y méritos han sido reconocidos de mane-
ra oficial por la Iglesia, y por ello se la considera digna de culto5.
En sentido genérico la santidad cristiana es la fidelidad al carisma
propio de una vocación y a los deberes propios de un estado. No obs-
tante en el amplio margen temporal de la historia de la Iglesia, el modo
de llevar a cabo este proyecto, ha encontrado los más diversos exponen-
tes, que aun presentando unas mismas constantes, también manifies-
tan diferentes singularidades. Los presupuestos comunes pueden ser
englobados en dos: por una parte, cualquier santo debe ser «otro Cris-
to» entre los hombres; y por otra, los santos suelen ser considerados
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mucho más accesibles que aquel Dios lejano y abstracto de la Biblia y
de los teólogos.
En consecuencia, la imagen de la santidad trasmitida en las fuentes
hagiográficas bascula entre dos puntos: uno, la manifestación evidente
del poder de Dios, y otro, la consecuencia de una íntima relación con
Dios. La santidad sigue una pauta común: la identificación con Cristo
como camino de salvación, lo cual supone cierta continuidad en la
producción hagiográfica. Sin embargo, esto no implica la necesaria
transmisión de una imagen idéntica y así, en cada momento histórico,
se ha procedido a una operación selectiva, casi inconsciente de los mo-
delos de santidad. El resultado final ha sido el carácter sobresaliente de
aquellos que lograban ser la expresión más adecuada a una mentalidad
colectiva. Así pues, mientras los hagiógrafos de la Alta Edad Media po-
nían mayor acento en el hecho de la imposibilidad de ser santo en me-
dio del mundo, y en la elección divina de personas con alto rango y de
noble extracción para formar parte de sus filas en la corte celeste, a par-
tir del siglo XII, un gran número de autores comienzan a expresar ideas
muy diferentes a las anteriores. Es decir, afirmaban la posibilidad tanto
de lograr la perfección moral y la experiencia religiosa sin haber pasado
su vida en un monasterio, como que los méritos de los humildes no
eran menos dignos de ser coronados por la gracia que aquellos de los
poderosos6.
II. LA SANTIDAD MEDIEVAL: UNA DINÁMICA DE MODELOS
Lo expuesto hasta el momento permite afirmar que cada época
propone un tipo de héroe cristiano, y así por ejemplo, fue la memoria de
los mártires, cuyo recuerdo se prolonga con la veneración de sus reli-
quias, la que cristalizó como primer culto. Posteriormente, una vez que
Europa se define como cristiana, se asiste al paso de la literatura marti-
rial, de carácter conmemorativo, a una más elaborada que se nutre de
algunas redacciones biográficas de los confesores, anacoretas, o los san-
tos obispos, cuya memoria se vincula a la historia civil de una ciudad o
región. En esta sucesión tipológica, muy pronto serán los monasterios
los lugares de santidad por excelencia. El monje, con su testimonio de
vida, es el exemplum que infunde permanencia a una identidad comu-
nitaria. Al mismo tiempo, la nobleza adquiere importancia como ele-
mento que predestina a la santidad, apareciendo en el transcurso de la
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época carolingia la llamada «santidad dinástica». De manera que tanto
en la Galia merovingia, en Germania y en las islas Británicas aparece
un nuevo modelo de santidad: el santo noble, que reunía en su perso-
na el prestigio de su alto nacimiento, de sus cualidades como jefe y de
la piedad religiosa.
El martir, el obispo y el monje
La Antigüedad cristiana había legado al mundo medieval tres ar-
quetipos de santos: el mártir, el monje y el obispo, aunque este último
estado se presentaba más bien como una función santa que requería de
algún otro elemento, como el martirio o la ascesis, que la completase.
El obispo combinaba la vida activa, el servicio de la palabra, con la
contemplativa, la oración, presentando un nuevo modelo de espiritua-
lidad monástica adaptado a la acción pastoral. Este rasgo queda revela-
do en la vida de San Martín de Tours, redactada por Sulpicio Severo,
donde su ascesis monástica, vivida antes de ejercer el cargo episcopal,
es la que hace de Martín un prototipo de santidad episcopal. De este
modo, para ser santo era necesario que el obispo ante todo fuera mon-
je, pues parece que el cargo no confería la santidad7.
En relación a los mártires, es a partir del siglo III cuando la Iglesia
occidental comienza a celebrar la memoria de aquellos que siguiendo a
Cristo, ofrecen su vida en testimonio de la verdad, y afirman con su
muerte que Dios es lo único necesario (Mc 8, 36). Los primeros escri-
tores eclesiásticos presentaban al mártir como el cristiano perfecto, el
imitador de Cristo y de los apóstoles, el alma pura por excelencia. Y así
como el nombre de Jesús quedaba elevado por encima de cualquier
otro nombre, el mártir lo era por encima de todos los justos, ya que
derramando su sangre por la fe, participaba de inmediato de la gloria
del Cielo8. El mártir es el punto inicial del culto a los santos, que pare-
ce no hundir sus raíces de manera tan clara en la tradición pagana. Así,
este hombre, identificado por su muerte con la figura crística, no sería
el resultado de la conjunción de dos arquetipos: el héroe y la divinidad
clásica. En primer lugar, el mártir con su muerte se diviniza y en él
queda anulada la radical polarización entre la divinidad y el hombre
que el héroe pagano no lograba romper. En segundo término, el mártir
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es un hombre que sufre y conoce la muerte, por lo tanto se aleja de la
divinidad, antropomorfa y perenne, que es el reflejo de una exigencia
universal, de un deseo común formulado a través del mito9.
Desde las primeras persecuciones, el significado original del término
mártir, «testimonio», se precisó, entendiéndose por tal «aquél que
muere a causa de su fe». Posteriormente, los mártires serán aquellos
hombres y mujeres que han ofrecido su vida por Cristo10. El martirio
se entiende como un sacrificio ofrecido a Dios, una muerte que signifi-
caba el fin de una vida entregada a Dios. Al mismo tiempo, existe un
claro paralelismo entre el martirio y el sacrificio del Hijo de Dios, am-
bos testimonio de verdad. Así ya San Ignacio de Antioquía, obispo
mártir del siglo II, se definía en una de sus epístolas como «imitador de
la Pasión de mi Dios»11.
Por último, cada comunidad honraba a sus propios mártires, pero
desde mediados del siglo IV, los martirologios locales se ven enriqueci-
dos con aportaciones de mártires extranjeros. Esta veneración no debe
identificarse con un culto a los muertos, más bien se trata de un culto
«a los muertos vivos», ya que su muerte generaba vida, igual que el sa-
crificio redentor de Cristo y su Resurrección, abría al hombre las puer-
tas a la vida eterna. El aniversario del martir, dies natalis, era una so-
lemnidad religiosa, y correspondía al día de su muerte, pues significaba
su nacimiento a la vida eterna. El primitivo espacio cultual solía situar-
se próximo a su tumba, donde se levantarán las primeras basílicas, ya
que por la influencia de la legislación romana quedaba prohibida la
profanación de tumbas, impidiéndose de este modo la traslación de las
reliquias. En estos lugares consagrados se celebraban vigilias de plega-
rias junto con el sacrificio eucarístico que se constituirá en el rito ofi-
cial de la conmemoración. Y en este acto litúrgico se fundía la memoria
o recuerdo del mártir, con el memorial o celebración del sacrificio de
Cristo en la Eucaristía12.
Sin embargo desde muy pronto, los santos Padres de la Iglesia co-
menzarán en sus escritos a asimilar la perfección de los mártires a la
vida de los ascetas y de los obispos, pues comprendían que el heroísmo
en la vida cristiana no era exclusivo de los primeros. Durante estos pri-
meros siglos formularán la idea de que es igual de meritorio morir por
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Cristo, que vivir según los preceptos del Evangelio. De este modo, las
comunidades cristianas conmemorarán los aniversarios no sólo de los
testigos de la fe, sino también de sus padres y pastores en la Iglesia, los
obispos13. La dignidad episcopal va a adquirir un especial protagonis-
mo tanto por su función de defensa de la grey frente a la prepotencia
del poder político, como por su obra de asistencia caritativa frente a los
desheredados14. Y la veneración prestada a estas figuras episcopales se
manifestaba en vida y tras la muerte del personaje. Así, a modo de pa-
negírico se componen las primeras vidas dedicadas a estas dignidades
eclesiásticas cuyos ejemplos más destacados serán la obra de Paulino de
Milán sobre San Ambrosio, y la de Possidius de san Agustín, obispo de
Hipona.
Además desde finales del siglo V, las fuentes hagiográficas comien-
zan a mostrar las relaciones entre la ciudad y su obispo, y en los siglos
siguientes aparece formulada la idea de que el santo obispo ejerce sobre
su ciudad una especial protección. Se puede hablar de santos patronos
en el sentido de que tienen fieles bajo su patrocinium, lo cual también
indica la existencia de un culto tributado por el conjunto de la ciudad
en reconocimiento y como invocación de una protección especial15.
Sin embargo, el modelo de santidad episcopal no se reduce al ejercicio
de su cargo o función, sino que su distinción suele ser otorgada por su
grado de confesor o de asceta.
En el caso hispano los primeros relatos consagrados a santos obis-
pos se remontan a mediados del siglo VII con la Vitas sanctorum pa-
trum Emeritensium. Posteriormente en el siglo X, continúan siendo
poco numerosos debido a la ausencia de sedes episcopales existentes en
la iglesia de los siglos precedentes. Así aparecen la Vita Idelphonsi, obis-
po toledano del siglo VII, y Vita Froilanis, obispo de León (†905), cuyo
episcopado fue restablecido por Ordoño I. Sin embargo, el auge de las
obras hagiográficas consagradas a santos obispos acontece en el siglo
XII. Esto no resulta extraño si se tiene en cuenta que los siglos centra-
les del medievo hispano son años de movimiento de fronteras, provo-
cado por el avance de la reconquista sobre el territorio andalusí16. Esto
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también supuso la restauración de sedes episcopales que junto a otras
instituciones eclesiásticas y monásticas ejercieron un importante papel en
la repoblación del territorio. La consecuencia será el restablecimiento de
una imagen de la iglesia hispano-goda definida por su carácter episco-
pal17. En este contexto se comprende la activa participación en la articula-
ción social del nuevo espacio de las sedes catedralicias inmediatamente
restauradas y de sus obispos. Estos últimos fueron personajes claves desde
el punto de vista administrativo, económico y en el ejercicio del poder
público. Así, en el corpus hagiográfico aparecen la Vita Ollegarii; Vita
sancti Petri episcopi Oxomensis; Vita santi Raimundo episcopi Rotensis; Vita
et miracula sancti Odonis episcopi Urgellensis; Vita Ermengaudi episcopi Ur-
gellensis; Vita sancti Isidori; Vita sancti Rudesisdi episcopi et confessoris 18.
Sin embargo, el panorama vuelve a modificarse en la siguiente cen-
turia, y el ciclo hagiográfico castellano-leonés cuenta con un menor
número de ejemplos de santidad episcopal. En el momento de la bata-
lla de las Navas de Tolosa (1212), dada la imperiosa necesidad de de-
fensa, existía una red de poblamiento cuyos núcleos básicos eran las
ciudades y villas cabeza de concejo. Y así como la repoblación del valle
del Tajo necesitó de un dispositivo militar eficiente, que abandonó el
sistema de centros monásticos benedictinos del valle del Duero, parece
ser que en las tierras del sur adquieren un mayor protagonismo la igle-
sia regular y las órdenes militares.
Evidentemente, la santidad episcopal presenta un parámetro co-
mún, ya que se acerca de manera fidedigna a la imagen evangélica del
Buen Pastor, así como a las figuras de los apóstoles en la iglesia primiti-
va. El obispo, como sucesor del apóstol es padre de la iglesia, misione-
ro de la fe, maestro de deontología bíblica, ejemplo de caridad tauma-
túrgica. Sus deberes pastorales, tal y como transmite la hagiografía son la
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predicación y la evangelización; la disponibilidad, que se traduce en
dar asistencia y beneficencia; la presencia; la total perfección ética; la
cultura bíblica y teológica; la construcción de edificios sacros, así como
el ejemplo de austeridad y de oración19.
En último término y tradicionalmente, el mundo monástico y
conventual ha sido considerado como el espacio idóneo para lograr la
santidad pues materializaba el ideal del contemptus mundi, es decir una
separación del mundo y una anticipación del Paraíso. Esto no debe ser
entendido en el sentido gnóstico de huida o liberación, sino bajo una
óptica neotestamental que acentúa el sentido de conversión del mun-
do y de la misión pastoral. Así, franqueado el primer milenio, el mona-
quismo se identificaba con el desprecio sistemático de las realidades
temporales y carnales.
Desde el siglo X la Iglesia propugnaba un arquetipo de vida cuya
conducta sirviera de punto de referencia para los fieles cristianos y que
completara, en el orden espiritual, la labor de defensa y protección que
desempeñaba el caballero en el orden material. Así, los monjes con su
oración y su vida apartada del mundo, dedicados a adorar a Dios y a
intentar obtener su favor, serán los modelos para una sociedad espe-
cialmente necesitada de valores, que comienza a ver en el monasterio y
en la propia vida de los monjes la concreción y el símbolo de la piedad
y de las buenas costumbres. Del mismo modo, el monasterio se con-
vierte en el centro del ascetismo y de la piedad individual, como en un
lugar sagrado, gracias a la presencia de reliquias, que emana y distribu-
ye la salvación a todos los hombres20. Por lo tanto, la vida monástica se
presenta como una vía privilegiada de santificación. Un estado, que
presuponía el cumplimiento de una regla, identificado con una vida
virtuosa que perfecciona a la criatura humana haciéndola más digna
ante su Creador. En cierto modo, se puede hablar de los monjes como
«héroes ascéticos», y aunque este ideal presente puntos en común con
otros modelos de vida religiosa, pues pretende la unión con Dios por
la vía de la penitencia, se puede destacar un elemento diferenciador, la
soledad vivida en comunidad21.
Generalmente, la aparición de monjes entre las filas de santos con
textos hagiográficos, suele estar estrechamente relacionada con un de-
terminado centro religioso bajo la urgente necesidad de reactivar el
culto y devoción a su santo patrón. Y desde luego con una comunidad
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que reclama conocer la vida de su santo fundador, de quien conservan
sus reliquias, celebran su fiesta y consideran su inminente protector.
Aunque a veces es cierta memoria favorable mantenida en esa comuni-
dad, la que le otorga el reconocimiento de su santidad. En la hagiogra-
fía monástica, de larga y continuada tradición en el solar peninsular,
este santo conjuga varias facetas, pues se presenta como modelo a imi-
tar, defensor-protector de una comunidad y patrón de la misma.
Los nuevos modelos de santidad
Los diferentes ideales de santidad aparecidos hasta ahora han ido
surgiendo en la historia del Cristianismo de una manera gradual. De
manera que tomando como punto de arranque el perfecto paralelismo
entre Cristo y el mártir, se llega a la idea de vivir las enseñanzas evangé-
licas sin necesidad de encontrar la muerte violenta. Así, los nuevos imi-
tadores de Cristo serán los ascetas y los obispos. Al mismo tiempo, el
mundo monástico se irá considerando el lugar idóneo para la «fábrica
de los santos». Y esta hagiografía venerará la virtus de sus abades y fun-
dadores con el fin de santificar los orígenes de su propia institución22.
Todos estos santos estudiados presentan una homogeneidad en
cuanto a las virtudes que se valoran como reveladoras de su santidad.
De este modo, quedan incluidos en las categorías tradicionales que la
Cristiandad conoce hasta el momento. Sin embargo a partir del siglo
XII y XIII se produce una transición que en el caso peninsular, a dife-
rencia del espacio italiano o francés, es bastante tímida e imperceptible
hasta siglos más tarde. Esto supuso que los modelos tradicionales, defi-
nidos como una «santidad de función», se vieron suplantados por aque-
llos más ligados a un estilo de vida. En consecuencia, la santidad se es-
piritualizará aún más, pues toma como eje la realización del ideal de
vida apostólica y de la perfección evangélica.
A partir del siglo XIII se observan ciertas modificaciones entre
aquellos individuos considerados santos en Europa Occidental. Esta
evolución presenta dos características fundamentales: por un lado, un
incremento cuantitativo y por otro, la proximidad temporal y espacial
entre el santo y el fiel. Esta transformación, percibida ya tras la reforma
gregoriana, viene impulsada por la influencia de un Papado desde aho-
ra identificado con la idea de una cristiandad ideal hic et nunc. Un pro-
yecto en el que jugaron un papel fundamental las órdenes mendicantes,
aportando santos de entre sus filas cuyas vidas eran en definitiva mo-
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delos de conducta más imitables y que ellos mismos contribuyeron a
difundir mediante su tarea pastoral.
Por lo tanto, esta mutación de los modelos de santidad tiene como
primeros y más claros exponentes en el panorama peninsular a los
miembros de las órdenes franciscana y dominicana. Así, a partir del si-
glo XIII, se comienza a introducir un nuevo modelo de santo que vie-
ne a complementar la idea de la vida contemplativa y de la soledad ere-
mita como ideales de santidad. Se trata de personajes que viven más
allá de los muros del claustro y cuyos centros de acción son fundamen-
talmente las ciudades. De este modo, su presencia solventó la inadap-
tación de la espiritualidad monástica al desarrollo urbano y a los nue-
vos cambios socioeconómicos. El ámbito en el que aparecen es una
Europa cristiana donde hasta entonces, sólo las órdenes monásticas o
la vida canonial ofrecían la posibilidad de vivir una vocación de plena
entrega a Dios, que la mayor parte de las veces implicaba el abandono
del mundo. Además, bajo el amparo de una sociedad que asiste al re-
nacimiento urbano, al incremento de las actividades artesanales y al
desarrollo del comercio, estos nuevos movimientos religiosos abando-
nan pronto los marcos locales que en un principio los circunscribie-
ron, y adquieren el carácter de la universalidad. Estos religiosos tienen
como tarea principal la labor apostólica, que en cierto modo se ante-
ponía a la búsqueda de la perfección personal y a la contemplación di-
vina. Así por primera vez en la historia de la Iglesia medieval la acción
se sitúa al mismo nivel que la contemplación. Y es precisamente en
este servicio a las almas para que estas vivan su vocación cristiana, don-
de estos hombres buscan la identificación con Cristo.
Al mismo tiempo, en este contexto histórico y desde el punto de
vista de la historia de la espiritualidad, cabe destacar uno de los fenó-
menos más originales acontecidos en el transcurso del siglo XIII. Se
trata de la aparición entre los laicos de una elite de hombres y mujeres
que buscan llevar una vida auténticamente religiosa, pero de manera
independiente a toda institución monástica23.
Hasta el momento los diferentes modelos que configuraban la idea
y la percepción de la santidad en estos siglos plenomedievales revela-
ban que este estado de perfección quedaba exclusivamente identificado
con una vida consagrada a Dios, ya fuese dentro de los muros del mo-
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nasterio, ejerciendo un cargo eclesiástico o recorriendo los entrama-
dos urbanos anunciando el mensaje evangélico. Desde los primeros
siglos medievales, fue fundamentalmente la espiritualidad monástica
la que imbuía la vida religiosa. Por lo tanto, el hecho de vivir en el
mundo y dedicado a los trabajos materiales, parecía incompatible con
la idea de lograr la perfección cristiana. De este modo, el común de
los fieles, consciente de su inferioridad en el plano de la salvación,
buscó otros medios que compensaran su condición de pecadores ante
«los ojos de Dios». Así las ofrendas depositadas para garantizarse sus
sufragios post mortem, o el auxilio espiritual de alguna orden a la que
se asociaban con el fin de beneficiarse de sus riquezas espirituales, por
ejemplo tomando su hábito como sudario, fueron algunos de los re-
cursos empleados.
Sin embargo, este panorama comienza a experimentar una lenta
transformación desde finales del siglo XII gracias tanto a la participa-
ción de laicos en las Cruzadas, como a la aparición de las órdenes mili-
tares que suponían un servicio directo a Dios y a la Iglesia. Al mismo
tiempo, nacen en el solar europeo una serie de movimientos integra-
dos por fieles laicos con un carácter eminentemente penitencial, como
es el caso de los flagelantes o beguinas. De igual modo, y gracias a una
conciencia sensibilizada por la predicación de los mendicantes, apare-
cen obras de carácter piadoso, fomentadas por una iniciativa laica indi-
vidual, tales como la fundación de hospitales o leproserías. No obstante,
la virginidad seguía siendo considerada como el estado de perfección
por excelencia y en consecuencia, el matrimonio se entendía como un
obstáculo para lograr la santidad. Este fenómeno resulta llamativa-
mente notorio en el Norte de Italia, donde en el discurso hagiográfico
aparecen varias vidas que promueven la santidad laica. Es el caso de Fa-
cio de Cremona (Lombardía), Homebon de Cremona o Alberto de
Villa d’Ogna, cuyas vitae presentan las huellas de una espiritualidad
laica que gira sobre unos mismos ejes: el trabajo, la oración y la caridad
en favor de los pobres24.
En último lugar, se ha de hacer referencia a la santidad femenina.
La principal opción de vida religiosa que se le brindaba a la mujer era
la monástica. Sin embargo, la creciente difusión del culto y devoción a
María, como madre del Redentor y Mediadora de todas las gracias,
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contribuyó a ir considerando y redefiniendo un modelo de santidad
femenina. De este modo, a partir de las centurias plenomedievales la
mujer encontrará una activa participación en la vida espiritual y ecle-
siástica gracias tanto a las órdenes mendicantes como a las nuevas es-
tructuras urbanas de carácter religioso-asistencial25. Así pues, la santi-
dad femenina se incrementa principalmente entre las ramas femeninas
de las nuevas órdenes mendicantes, las cuales brindarán otra posibili-
dad a las jóvenes que renunciando al matrimonio ingresaban en el es-
tado religioso.
Para el historiador André Vauchez se pueden establecer dos itinera-
rios seguidos por estas mujeres con deseos de santidad. En primer lu-
gar, aquel basado en una «espiritualidad evangélica» que gira en torno
a la pobreza y el amor al prójimo puesto en práctica mediante las obras
de misericordia. Una función desarrollada principalmente en el marco
urbano y cuyo objeto son los elementos más desfavorecidos e indem-
nes del tejido social: huérfanos, enfermos, viudas. Evidentemente, la
virtud que impulsa toda esta actividad asistencial es la caridad que ca-
noniza a mujeres como Isabel de Turingia, Margarita de Hungría o
Hedwing de Polonia. Este nuevo modelo de santidad femenina, que
germina en la Italia del Norte y en los Países Bajos, es consecuencia de
una piedad laica. Es decir de una espiritualidad basada en la idea de
poder servir y agradar a Dios realizando buenas obras y que es conse-
cuencia de una novedosa consideración del trabajo como medio de re-
dención en cuanto a su carácter caritativo26. Y un segundo grupo sería
aquel constituido por aquellas mujeres en las que el punto central de
sus vidas se desplaza hacia la ascesis y las efusiones místicas. Para André
Vauchez, el ascetismo extremo viene a ser una de las características pro-
pias de la santidad femenina de los siglos XII y XIII27. Dentro de este
grupo se debe hacerse referencia a un grupo de mulieres religiosae de la
diócesis de Lieja, las beguinas o mujeres consagradas que buscaban por
sí mismas su camino de salvación28.
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CONSIDERACIONES FINALES
De este modo, aún siendo unívoca e invariable la esencia de la san-
tidad cristiana, sí cambian los modelos mediante los que se manifesta-
rá la humanidad revestida de divinidad. Lógicamente, este perfecto re-
flejo del espíritu evangélico no implica uniformidad, pues son tantos
los modos de encarnarlo como circunstancias humanas y personales se
puedan encontrar29.
Durante los siglos altomedievales, el tipo más extendido fue aquel
de los fundadores de abadías, monjes, obispos, reyes y soberanos, de los
cuales sus sucesores celebrando la memoria y exaltando sus milagros,
buscaban ante todo el aumento de sus comunidades y de sus beneficios.
El ascetismo, a veces exacerbado, de los anacoretas deja de corresponder
a los modelos hagiográficos promovidos por la elite dirigente de la socie-
dad, ni a las aspiraciones de un alto clero que buscaba ser el guía del po-
der temporal30. Los hagiógrafos altomedievales pondrán un mayor acen-
to en el hecho de que no existían casi posibilidades de ser santo en
medio del mundo, y de que Dios elegía como tales a personas de alto
rango y noble extracción.
No obstante, un gran número de autores a partir del siglo XII co-
mienzan a expresar ideas de signo contrario. Es decir, era posible alcan-
zar la perfección moral y vivir una experiencia religiosa, sin necesidad
de pasar su vida en un monasterio. Se trata de una nueva mutación del
ideal de santidad hasta el momento asociado al apartamiento del mun-
do y a un ascetismo riguroso. A partir de esta centuria, y en conexión
directa con los principios de la reforma gregoriana, el Papado impulsa
una nueva orientación desplazando el interés de lo milagroso y prodi-
gioso, a lo ordinario, a las virtudes y la función modélica del santo31.
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Además, con la reforma gregoriana se combinará una nueva concep-
ción del mensaje apostólico y se impone la idea pastoral de la salvación
del alma del prójimo. Esto último supone un cambio del centro de
gravedad en la vida religiosa que bascula de la oración hacia los actos, y
el verbum vitae del predicador es la expresión de este cambio32.
Así, a lo largo del siglo XIII, se asiste a una lenta transición entre la
que puede ser denominada «santidad de función» y una santidad que
invita a su imitación. Es decir, en el primer grupo se incluyen aquellos
santos claramente definidos por su ministerio, mientras que en el se-
gundo, se trata de una santidad cristológica, en perfecta sintonía con
una piedad fundamentada en la Humanidad de Cristo y en su Pasión
con la que culminó la obra de Redención del género humano. Proba-
blemente, esta diversificación se encuentra en relación con el dinamis-
mo socioeconómico y cultural de finales del siglo XII que implicó una
apertura en los modos de experiencia religiosa. Así el paso de la con-
templación a la acción supuso la superación de la santidad como ex-
clusiva de la vida monástica33. Finalmente, en los albores del siglo XIII
y dentro del propio tejido urbano, hacen su aparición las órdenes men-
dicantes, cuya proximidad real a los fieles creyentes, a raíz de esos en-
cuentros puntuales como eran las predicaciones, propiciará una mayor
difusión de su programa basado en el verbum et exemplum y acorde a
las directrices de Roma34. De este modo, al final del medievo son los
miembros de las nuevas órdenes mendicantes, las místicas y visiona-
rias, y algunos laicos los claros exponentes de la santidad cristiana.
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